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Historia, voz y representación en el feminismo 
** 
postcolonial: Las mujeres indígenas en Australia 
Durante las últimas décadas, 'las m'ticas postcoloniales al feminismo occidental 
han suscitado debates de gran importancia tanto para las mujeres de países en vías 
de de&rrollo, como para las mujeres indígenas en sociedades colonizadoras y para 
las Gijeres occidentales. Entre eitos debates se encuentran el eurocentrismo, la re- 
$@s&itación, la cuestión de la voz, la historia y el desarrollo de nuevas formas de ac- 
ti+ismó político e identidad. Existen asuntos de importancia política y teórica que 
&denden los límites de los temas de mujeres, pero que las feministas del tercer 
mundo . \. y las indígenas han sacado a la luz y han puesto en el punto de mira político. 
- La segunda ola feminista en países occidentales a finales de 1960.y 1970 estuvo 
marcáda por una gran variedad de formas de universalizar la teoría (liberal, femi- 
ksta radical y marxista) que se erigió como representante de los intereses de todas 
las &t;j{resl Compartían la costumbre de considerar, aunque pocas veces de 
forma explícita, que las normas y prácticas de mujeres blancas occidentales eran la 
m i y a  >,-.?e d~ todas las cosas. El legado, a menudo inconsciente, del colonialismo y el 
$$$smo científico del siglo diecinueve, marcó la forma en la que se percibía a las 
qiujeres nb pchdentales. A menudo se las consideraba víctimas de cultuas y reli- 
&ones tridicionales y extremadamente patriarcales que, como mucho, no prove- 
nían de la modernidad occidental, y se pensaba que eran estáticas e incambiables. 
Algunos símbolos y prácticas culturales tan impadantes como el velo, los matri- 
monios pactados y la mutilación genital demostraban la grave situación de las 
mujeres <del-tercer mundo, mujeres que presuntamente carecían del poder y la 
identidad necparios para impulsar progresivamente un cambio social.' 
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La rápida diversificación de la segunda ola feminista, junto con las influyen- 
tes críticas teóricas y políticas al universalismo que surgieron por parte tanto de 
mujeres negras, del tercer mundo e indígenas, como de la teoría postmoderna, 
pusieron en entredicho la universalidad que sostenía a los feminismos occiden- 
tales, subrayando sus puntos débiles y sus limitaciones. Se puso en tela de jui- 
cio el racismo, no reconocido y a menudo implícito, la fijación eurocéntrica, la 
perpetuación de modelos de representacibn coloniales y el privilegio institucio- 
nal que se concedía a las voces y narrativas de feministas blancas, de clase 
media y occidentales. Este articulo se centra en dos factores clave del ferninis- 
mo postcolonial: la historia y la voz, haciendo especial hincapié en las políticas 
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mayor o menor medida con el pueblo aborigen. Es como si el pueblo indígena 
fuera un tema especial sin relación alguna con el resto de la historia australiana 
desde 1901. 
En 1992, ante el aumento de demandas de derechos sobre las tierras, el Pri- 
mer Ministro australiano, Paul Keating, solicitó un proceso de areconcilia- 
ción» con la población indígena. Dicho proceso debía culminar con la celebra- 
ción del centenario de la creación del estado australiano en 2001, 
reconociendo los errores del pasado y del presente: desposeimiento, genoci- 
dio, asesinato y traslado forzoso de niños y niñas aborígenes mestizos de sus 
familias y comunidades. Como parte de este proceso, se constituyó una Co- 
misión real para investigar la grave situación de la Generación robada. Dicha 
comisión, conocida como «Devuélvelos a casa», presentó un informe en abril 
de 1997 en el que incluyeron cientos de testimonios orales que mostraban las 
trágicas consecuencias de la política de asimilación. El informe solicitaba que 
la población blanca de Australia se disculpara con el pueblo aborigen y com- 
pensara a las víctimas de esta política. Si bien los cuerpos legislativos estata- 
les aceptaron disculparse, el Primer Ministro John Howard no quiso presentar 
disculpas. Para el pueblo indígena, que continúa siendo el sector más pobre, 
el más insalubre, el menos educado y el más encar'celado y sin empleo de la 
sociedad australiana, con una esperanza de vida de cincuenta y siete años en 
el caso de los hombres y sesenta y dos en el de las mujeres, era como mucho 
un gesto simbólico. Doris Kartinyeri, perteneciente a la Generación robada, 
comenta: 
Entiendo por qué hay tanto odio en la comunidad aborigen, donde niños 
y niñas han sido forzados por el gobierno blanco a abandonar a sus fami- 
lias. ¿Cómo puede alguien pensar que una disculpa o una suma de dinero 
puede compensar los años perdidos y los terribles traumas y daños emo- 
cionales que ha sufrido mi familia? (Kartinyeri, 2000: 12) 
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ción con la cultura e identidad tampoco cura las heridas 
emoaonales que nos ha provocado vivir en una sociedad occidental. 
El colmo es el insulto «No eres una aborigen de verdad» (Huggins y Hug- 
gins, 1994: 128). 
Las definiciones blancas de lo que es ser aborigen no son sólo un problema 
del día a día, sino que traspasan al plano académico, incluso a mujeres blancas 
que se consideran feministas. Aileen Moreton-Robinson, en su reciente libro 
Talkin' up to the White Woman: Indigenous Women and Feminism, sobre mujeres 
antropólogas, apunta la forma en la que la población blanca construye un mo- 
delo de lo que es ser aborigen y luego lo utiliza para negar la autenticidad de 
las demandas de identidad del propio pueblo aborigen. 
- - -  
El uso de la cultura como un significado a priori necesario para construir a la 
mujer indígena tradicional en la literatura antropológica plantea cuestiones 
sobre la representación de esa mujer. Si existe, s61o hace lo que la antropología 
ha decidido que haga y ha escapado por completo de la colonización. Su falta 
de subjetividad implica que es un objeto que la antropología ha creado en su 
imaginacián y sobre el papel. La mujer tradicional es la medida para todas las 
mujeres indígenas, pero en su estado inmaculado no existe. Lo que existen son 
diferentes mujeres indígenas con diferentes culturas que no se parecen a las re- 
presentaciones antropológicas (Moreton-Robinson, 2000: 88). 
~n las biografías de mujeres indígenas, la familia y la comunidad son contra- 
pesos cruciales a los estereotipos y suposiciones blancos sobre el pueblo abori- 
gen, ya sean primitivas o simplemente racistas. Este hecho hizo que la grave si- 
describe así: 
A diferencia de las construcciones blancas de la espiritualidad cristiana, la 
espiritualidad indígena incluye las conexiones entre los seres ancestrales, 
las personas y la fisiografía. El mundo espiritual se experimenta de inme- 
diato dado que es sinónimo de fisiografía de la tierra. En las biografías, la 
espiritualidad es un hecho físico ya que se experimenta como parte de la 
vída (Moreton-Robinson 2000: 19). 
: La Generación robada debe aprender una forma de espiritualidad a una 
edad avanzada que se convierte, en sus textos, en una base importante hacia el 
sentido positivo de la identidad y pertenencia. 
, Para rzna mujer indígena en un medio urbano, y sobre todo para la Genera- 
ción robada, la historia es también crucial para la identidad. Para la Generación 
robada, aprender la historia aborigen se convierte en un viaje de descubrimien- 
to personal. No obstante, incluso para aquéllas que no han sido separadas de 
los suyos, es un factor importante en la adquisición de una identidad positiva. 
Jackie Huggins (1998: 120) afirma: «mi amor por la historia proviene de mi tras- 
ado como aborigen. Como la mayoría de estudiantes, me alimenté de mentiras 
i invisibilidad desde pequeña*. La ausencia de esta historia en la educación 
&ligatoria contribuye a la marginalización continua del pueblo aborigen en 
. \tistralia. 
, ,;,Me gustaría ahora centrarme en las biografías de dos mujeres aborígenes, 
a; .Hawa perdido mi cultura y mi lengua. La pa- 
labra «madre» no significaba nada para mí. No conocía esa palabra. Me 
acuerdo como si fuera ayer de que me abrazaba al almohadón por la 
noche para sentirme arropada y segura. Aunque mis hermanos y herma- 
nas venían a verme con mi padre, yo no me sentía unida a ellos. Doreen 
me decía «soy tu hermanan y yo le contestaba «No, tú no eres mi herma- ' 
na. Mis hermanos y hermanas están aquí» (Kartinyeri 2000: 47). 
Su educación hace que su relación de adulta con su familia sea difícil. Debe 
aprender una lengua y cultura que le son ajenas y conocer a una familia nume- 
rosa. Describe la vida en el hospicio como estricta y a veces brutal, incluyendo 
el uso generalizado del castigo corporal y del abuso sexual. Kartinyeri cuenta 
que: 
Se favorecía a algunos niños y niñas y a otros, por razones desconocidas, 
se les trataba mal. Pero nos apoyábamos unos a otros. Siempre sabíamos 
qué niño había mojado la cama porque estaba fuera, en el frío, pelando 
patatas a primera hora de la mañana y preparando las verduras para la 
cena. Otros niños, si mojaban la cama, podían ser castigados a quedarse 
de pie en todas las comidas y a comer cereales secos. TambitSn se les casti- 
gaba con duchas frías (43). 
Kartinyeri describe el hospicio de Colebrook como <<un. paraíso para los 
pervertidos sexuales» y recuerda cómo una <<religiosa» le obligaba a acari- 
ciarle la entrepierna durante las sesiones de cine cuando era sólo una niña. 
Cuenta cómo supo más tarde que se había abusado sexualmente de muchos 
niños de Colebrook. No obstante, este abuso no fue el único, ya que tuvo que 
soportar el exhibicionismo de varios hombres y las amenazas de acoso 
sexual mientras trabajaba en el servicio. Apunta que el resultado de estas ex- 
periencias es que la mayoría de los niños sufren posteriormente alcoholismo 
o enfermedades mentales. Tras describir los castigos que se infligían a los 
niños en el hospicio, Kartinyeri comenta: «Para mí era un abuso físico y men- 
tal.. . Creo que por eso la mayoría de nuestras hermanas y hermanos fueron a 
la cárcel o a instituciones mentales. Otros se convirtieron en alcohólicos. 
Todo en nombre de la religión» (43). Así, según nos cuenta Doris Kartinyeri, 
algunos niños de Colebrook volvieron con sus familias con permisos, otros 
salieron adelante en una sociedad blanca racista y se conviftieron en profe- 
sionales y gentes de negocios, muchos se refugiaron en el alcohol o desarro- 
llaron enfermedades mentales, como le ocurrió a ella misma: Al leer ~ i c k  the 
Tin llama la atención el número de menores, sobre todo chicos, -que.sklen-en 
las fotos del libro y que han muerto premiaturamdnte. 'Al hablar. de su-vida, 
Kartinyeri escribe: 
vista atrás, me pone enferma pensar que el sistema de la lla- 
n de los aborígenes y los llamados cristianos tu- 
a los niños aborígenes de sus familias para in- 
stituciones cristianas. Estas instituciones inculcaban 
mas a los niños, sometiéndoles a lavados de cerebro para 
en un sistema que los despojaba de su gente, su cultura, cre- 
S, tradiciones. Teníamos nuestras propias normas, nuestra 
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tualidad. ¿Con qué derecho destruyeron nuestra espirituali- 
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lazaron con sus mitos e historias y normas que 
aron para invadir nuestras vidas? (110) 
legítimamente desconoce las consecuencias de  las po- 
nto aborigen en el outback? 
años la metieron en un tren y recorrió cientos de ki16- 
y adoptada por una pareja blanca, europea, emigrante 
y.+*-hifos de Newcastle, en New South Wales. A Donna nunca le dijeron por 
qué había sido apartada de su familia, pero creció siendo negra en un entorno 
blaiih: A pesy de tener unos padres adoptivos muy cariñosos, estos no pue- 
d& protegerla del racismo blanco o de los sentimientos de abandono que le 
prody$a,la separación forzosa de su familia. S610 en su etapa adulta, cuando 
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cuenba a su madre, descubre que todos fueron víctimas de las polkicas de 
imilación del estado australiano blanco. Su madre biológica le cuenta: «El go- 
o saos ilev6 a todos. Perdí a mis siete niños el mismo día. Fue horrible. 
ayores en el tren y a los gemelos de tres meses en el 
«¿Por qué me diste?», su madre agacha la cabe- 
voz baja: «No te di, se os llevaron a todos. No sé por qué» 
stiga su pasado, Donna descubre que la pérdida de sus 
u madre intentara quitarse la vida en varias ocasiones y que 
vir gracias al apoyo de su familia, que le repetía: «Volve- 
mayores. Ya lo verás. Tienes aue semir aquí esperándo- 
de una niñnldbada. 
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les. Ya sabes que Murri, el espíritu aborigen, volverá buscando a los suyos» 
(147). Beatriz, al igual que muchas mujeres aborígenes en su misma situación, 1 
se refugió en el alcohol. 
En Newcastle, Donna crece con unos padres entregados y no tiene que su- 
frir los abusos y la pobreza de los niños que crecían en misiones o en hospicios. 
Pero a pesar de esto, como sucede a menudo en las biografías de la Generación 
robada, las cuestiones de identidad le causan serios problemas: 
A los nueve años vi por primera vez a una persona aborigen en la ciudad, 
en la televisión.. . Mis padres se emocionaron mucho y me dijeron: «Mira, 
ahí hay uno de los tuyos. Mira qué guapo es y cómo le quieren los blan- 
cos. Éste es tu país, siéntete orgullosa de él. Somos los nuevos australia- 
nos. No te avergüences y siéntete orgullosa de ser aborigen» (58-9). 
Tras ese incidente, Donna no vuelve a ver a otra persona aborigen hasta 
que, a los catorce años, una niña aborigen entra en su instituto. Pero no se 
hacen amigas: ((Aunque la gente sabía pos mis rasgos que yo era aborigen, por 
dentro, me lo negaba a mí misma. Tenía sentimientos confrontados. Había 
aprendido que ser aborigen era algo de lo que avergonzarse, así que, en vez de 
estar contenta de verla, sentia vergüenza» (59). El deseo de Donna de integrarse 
se convierte en un deseo de ser blanca: *Yo sólo quería ser como los demás 
'niños, es decir, ser blanca, pero no superaba la prueba de color» (53). Y el cole- 
gio tampoco le ofrece ningún otro camino dado que no incluye <(la perspectiva 
aborigen, ni conferenciantes aborígenes, ni se potenciaba a las personas aborí- 
genes para que fueran profesores» (61). Cuando se pone a trabajar en la gasoli-e 
nera de sus padres se da cuenta de la actitud que tienen los australianos blan- 
cos hacia el pueblo aborigen y aprende a decir que es.maorí o fidjiana. Cuando 
se casa y se aleja del apoyo de sus padres, se da cuenta que se pasa el tiempo 
intentando demostrar que no es el estereotipo que la sociedad blanca tiene del 
pueblo aborigen: 
. . . Me ocupaba de la casa para agradar a los demás, &tentando probar a 
la sociedad blanca que no era sucia. Pasé casi un año duchándome tres 
veces a1 día, sólo para probar que era limpia. Y seguía sintiéndome infe- 
rior por ser diferente, y sentia rabia por muchas cosas de mi vida, tantc 
del pasado como del presente. Cada vez me sentia más sola y deprimid2 
hasta el punto de querer suicidarme (84). y - 5 %  8 d * * h  ri,.$xx '& 
Después interpreta sus constantes sentimientos de inadecuación como una 
crisis progresiva de identidad, alimentada por la rabia de haber sido apartada 
par su propia-madre y por «años de sufrimiento que nunca fueron reconocidos, 
identificados o resueltos» (86). 
to más les miraba, más ganas me entraban de liorar, Era maravillos 
tras, sentada, ,miraba su piel oscura y aterciopelada, me di cuenta d 
una abrumadora sensación de pertenencia. (212) 
final del libro ha adquirido un nuevo sentido de identidad que 
denomina «la perspectiva negra». 
mujeres aborígenes nos ofrecen el testimonio de quienes 
ado australiano racista y blanco, en una sociedad que con- 
S;. cuestiones que están, en gran parte, en manos de 
sgenaado las relaaones entre mujeres blan- 
do, entre las señoras blancas y sus sirvientas 
feministas blancas se ha erigido un muro de 
estión. Se ha considerado a las «mujeres» 
as. No obstante, la literatura nunca ha plan: 
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teado la cuestión de si las mujeres son también opresoras. En cambio, ha ha- 
bido una tendencia a equiparar la situación de las mujeres blancas con la de 
todas las mujeres. Sin embargo, mando se toman en consideración factores 
complejos como la raza o el género, las actividades de las mujeres blancas 
deben verse como parte de la colonización y opresión hacia las mujeres ne- 
gras. Definitivamente, los lazos entre las mujeres no eran lo bastante fuertes 
para derrocar las fronteras raciales (Huggins, 1998: 28). 
Las consecuencias son de largo alcance: 
Sería justo decir que muchas mujeres negras no quieren saber nada del fe- 
minismo blanco. No puedo culparlas. Las razones son múltiples: (a) un mo- 
vimiento de mujeres cenado que nunca ha tenido en cuenta las necesidades 
de las mujeres aborígenes, (b) racismo inherente en los círculos feministas, 
(c) desconocimiento por parte de las mujeres blancas del proceso de coloni- 
zación y cómo ha afectado a todo el pueblo aborigen (es decir, la falta de 
apoyo a hombres y familias negros), (d) elitismo y subordinación de sujetos 
y objetos, (e) exclusión de mujeres negras por parte de mujeres blancas, (f) 
nuestra lucha por conseguir que ser negras sea lo primero. (118) 
Las razones que apunta Huggins para explicar la indiferencia de las mujeres 
. aborígenes por el feminismo son sintomáticas de los problemas que acosan al 
feminismo, no sólo en Australia, sino en todo el mundo occidental. Se pone en 
tela de juicio que las mujeres blancas occidentales no reconozcan sus propios 
privilegios y no cuestionen su implicación e indiferencia ante el racismo y la 
herencia del coloi.iialismo. Esto incluye que en general no se cuestione el color 
de piel blanco, ni en el pasado ni en el presente, y no se reconozcan sus efectos 
estruduraIes o del día a día en mujeres de color. El privilegio estructural que el 
color de piel da a las mujeres blancas perjudica su posicionamiento institucio- 
nal y personal en relación con las mujeres de color. A pesar de que otros temas, 
como la clase social y la orientación sexual, son también importantes, el color 
de piel es el factor dominante. Al no abordar los privilegios estructurales de la 
raza se puede llegar a un comportamiento que deja sin transformar la posición 
de las mujeres negras en relación con las mujeres blancas, salvo en el plano re- 
t6rico. 
Un punto de partida hacia el cambio es que las mujeres blancas busquen y 
escuchen las voces de las mujeres de color, prácticas y teóricas, y hagan un es- 
fuerzo pos entender el mundo a través de sus ojos. En este caso, las biografías, 
al igtrd que los textos realistas y de ficción de mujeres indígenas; juegan un 
papel importante. No obstante, las mujeres blancas deben ser cautas ante la ten- 
dencia de apropiacíón de voces indígenas para mantener el poder blanco. 
Como apunta Jackie Huggins: 
Historia, voz y representación en el feminismo postcolonial . . . 
Hay que apoyar las iíneas de responsabilidad. Hay que plantearse cuestio- 
nes como: ¿Quién es responsable de qué y de quién? ¿Quién hace qué? 
¿Quién se responsabiliza de decir ciertas cosas y por quién? ¿Quién lo dice 
- y quién lo escríbe? ¿Quién se beneficia? Las mujeres blancas deben darse 
cuenta de «cuándo retirarse* de la lucha aborigen (Huggins, 1998: 116). 
australiana. Existe la tendencia en las mujeres 
mujeres de color directamente, sino a través de 
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